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Hasta el siglo XIII la historia del cáñamo en el mundo árabo-islámico
parece haber sido únicamente la historia de su conocimiento científico y de su uso
terapéutico, industrial y alimentario, entre otros. De esta época datan las primeras
noticias en las fuentes árabes acerca de la utilización de las propiedades
psicoactivas de esta planta con fines rituales o lúdicos en los territorios del
Oriente islámico’. Es entonces cuando deja de ser objeto del interés exclusivo de
médicos, botánicos, geóponos y lexicólogos, y empieza a merecer la atención de
poetas y literatos, y casi simultáneamente, a ser considerado como una grave
amenaza por los encargados de mantener la cohesión de la estructura social
islámica.
La extensión del consumo ritual y lúdico del cáñamo en las regiones
orientales del Islam es difícilmente comprensible sin tomar en consideración las
profundas transformaciones vividas por estos territorios en el siglo XIII. En el
contexto de estas transformactones víeron la luz y se desarrollaron nuevos
sistemas de pensamiento y organización religiosa, y nuevos comportamientos
sociales, que durante siglos habían sido abonados por contactos e intercambios
humanos, materiales e intelectuales entre la cultura árabo-islámica y las culturas
preislámicas. Uno de los principales vehículos de estos contactos e intercambios
serán los sufíes, que —en palabras de Hodgson— estuvieron llamados a ser puente
entre las costumbres locales y el Islam internacional.
Serán los sufíes, o por decirlo de manera más precisa, ciertos grupos de
la gran familia de los místicos musulmanes, los que van desempeñar durante el
siglo XIII el principal papel en los inicios y difusión del uso de las propiedades
psicoactivas del cáñamo. Asípues, la historia de esta droga en el mundo islámico
es en buena medida la historia de su uso por parté de estas comunidades místicas
y, en consecuencia, la de su doctrina, ceremonial y ritual, la del papel
desempeñado por ellas en su contexto social y, en última instancia, la de sus
relaciones con el poder legal-religioso ortodoxo.
El uso ritual del cáñamo se enmarca en el contexto de las grandes
mutaciones que acaecen en el ámbito de la doctrina y prácticas ceremoniales de
los sufíes aproximadamente a partir del siglo XII. Tales cambios han sido
La primera noticia escrita acerca del uso lúdico del cáñamo en el Occidente islámico se sitúa
en la Granada nazarí gobernada por Muhammad VI (El Rey Bermejo), entre 1360 y 1362. Sobre esta
cuestión cf. Rosenthal, 55 y s,, y Lozano, «Algunas puntualizaciones>.
Anaquel de Estudios Árabes VII (1996)
88 Indalecio Lozano
definidos certeramente por Trimingham como culminación de un proceso de
“mecanización de la experiencia mística. Como él indica, por aquel entonces los
derviches habían adquirido una técnica completa en el cultivo y realización de
cienos ejercicios encaminados a inducir en la persona dicha experiencia mística.
En algunos círculos sufíes se empleaba todo tipo de métodos que pretendían abrir
la conciencia a la percepción del mundo suprasensible: Números sagrados y
símbolos, colores y perfumes, fórmulas mágicas y hechizos, música y canto, uso
del hachís y otros psicotrópicos2.
La aparición y vigoroso desarrollo de estos nuevos elementos fueron
estimulados, cuando no directamente provocados, por el clima de cambio y
conflictividad en que vivieron inmersas las poblaciones islámicas orientales
durante esta época. Dos hechos tienen especial importancia en este sentido: De
una parte, el influjo del hinduismo y del budismo implantados en la India, y del
chamanismo, religión originaria de las poblaciones nómadas turcas procedentes de
Asia Central, que ya desde el siglo IX alimentaban una importante corriente
migratoria desde esta región hacia Irán y las regiones vecinas3; de otra parte, las
traumáticas circunstancias históricas, marcadas por las invasiones mongolas, y en
las cuales estas nuevas prácticas rituales encontraron su caldo de cultivo más
idóneo, favoreciendo su difusión y arraigo entre gran número de elementos de la
comunidad mística musulmana. Así, algunos investigadores sostienen que
numerosas fraternidades sufíes parecen haber tenido como principal propósito
ofrecer a sus seguidores una vía de escape a su penosa realidad cotidiana, a través
del cultivo de diversas formas de autosugestión y euforia extática, tomadas como
objetivos en sí mismas4.
2. EL ESTADO DE LA CUESTIÓN
No existe ningún estudio monográfico sobre el tema. Aparte de los datos
que ofrece Franz Rosenthal en su libro The Herb, publicado en 1971, sólo
encontramos algunas referencias en diversos trabajos que aluden de pasada al uso
del hachís en los círculos sufíes. No obstante, creemos que los planteamientos de
sus autores deben ser considerados con muchas precauciones desde el punto de
vista metodológico. A excepción de Rosenthal, parecen haber hecho un uso muy
limitado de las fuentes árabes en que se habla de la droga, limitándose en general
a explotar los datos que ofrece al-Maqtizl en su obra al-Jita?. Por otra parte,
2 Trimingham, 199. Cf. también Massignon, Essai, 106 y ss., y Hodgson. 456 y ss.
Cf. Baldick, 359.
~ Hodgson, 458; Hamanseh, 231.
II, 126-128.
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podemos constatar que en ocasiones aceptan de manera acrítica la veracidad de
las noticias recogidas en los textos, lo cual los lleva a incurrir en ciertos errores
de interpretación histórica6.Mención aparte merece la imagen “ideologizada” y distorsionada de las
relaciones históricas entre el sufismo y el hachís que a veces presentan estos
investigadores. Resulta sorprendente observar que eruditos de la talla intelectual
de Hamarneh, Brunel, Massignon y Hodgson asumen y reproducen los mismos
planteamientos ya esgrimidos por la ortodoxia islámica en el siglo XIII al censurar
a los sufíes que usaban el cáñamo. Esto dota a algunas de sus observaciones de
un carácter apologético totalmente ajeno a la “objetividad” que debe inspirar
cualquier investigación científica.
La opinión de estos eruditos puede sintetizarse en 4os ideas básicas: en
primer lugar, la irresponsabilidad social y amoralidadde los individuos que usaban
el hachís; en segundo lugar, que la introducción de su uso en el ritual de las
comunidades místicas fue consecuencia de una corrupción de las auténticas
tradiciones del sufismo, y que a su vez fue causa de una corrupción que superó
el ámbito de los círculos sufíes y que repercutió negativamente en todas las
esferas de la sociedad islámica. Ambas ideas tienen un claro correlato en la
literatura árabe medieval, donde el hachís es considerado como una amenaza para
los fundamentos sociales al tiempo que como un horrible anatema que hunde en
la más profunda degradación moral y física a quién lo consume7.
Resulta evidente que desde un punto de vista puramente subjetivo el
consumo de hachís y demás psicotrópicos puede merecer nuestra aprobación o
rechazo, pero resulta no menos evidente que una investigación de carácter
científico no debe tener en cuenta cuestiones tales como la pretendida “bondad”
o “maldad” de su objeto de estudio.
3. FUENTES Y METODOLOGÍA
3.1. Fuentes
A simple vista las fuentes árabes no parecen contener gran cantidad de
noticias acerca de las expectativas depositadas por los sufíes en el consumo ritual
de hachís. De hecho, la única referencia explícita al respecto se debe a al-Hasan
b. Muhammad al-’ Ukbarl, literato y sufí del siglo XIII, quien dice que el
propósito que los llevaba a consumir la droga era su creencia de que ésta deseca
6 Baste mencionar que buena parte de ellos aceptan como un hecho histérico que las propiedades
psicotrópicas del cáñamo fueron “descubiertas” por el legendario layj Haydar.
Cf. Rosenthal, 137 y 55.
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el semen, con lo cual buscaban aniquilar sus deseos sexualest. No obstante, una
lectura detenida de los textos nos permite detectar en ellos la existencia de un
relativamente abundante número de términos de la mística musulmana
mencionados en conexión con el uso del cáñamo, Estos términos están recogidos
en su mayor parte en los escritos de dos relevantes figuras del sufismo ortodoxo
del siglo XIII: Ibn Gánim al-Maqdisi (m. I279-80)~ y Qutb al-din al-Qastallání
(m. l287)to así como en las fetuas del tal vez más acerbo crítico del sufismo
heterodoxo: Ibn Taymiyya (m. 1328)tí.
Ibn Gánim y al-Qastallání desarrollaron su actividad como alfaquíes en
el ámbito de la escuela jurídica ~áfi‘i, y desempeñaron su labor de sufíes en el
marco de la orden Suhrawardiyya, claro exponente de la corriente más ortodoxa
del sufismo. En sus escritos sobre la droga ambos ponen en boca de lo que ellos
llaman “falsos sufíes” numerosos términos de la mística musulmana que
constituyen nuestra más clara y valiosa fuente de información sobre las
intenciones que animaban a dichos sufíes a consumir cáñamo. Ya a caballo entre
el siglo XIII y el siglo XIV, será el tradicionista, teólogo y alfaquí hanbali Ibn
Taymiyya quien tomará el relevo en la lucha de la ortodoxia islámica contra el
uso ritual de la droga en los círculos místicos.
Frente a estos textos en los que se censura el hachís encontramos otros
escritos que proclaman la licitud de su consumo basándose en la ausencia de
referencias al respecto en el Corán, la sunna y el cuerno doctrinal islámico
anterior al siglo XIII. Dicha corriente, que parece haber tenido eco especialmente
entre literatos y poetas, e incluso entre algunos alfaquíes, habría de encontrar su
máxima expresión en la epístola titulada Kitdb al-Sawánih al-adahiyyafi’madñ’ih
al-qinnabiyya (Libro de las chanzas literarias en alabanza del hachís), obra del
ya mencionado al- ‘Ukbari.
3.2. Metodología
El análisis de esta terminología sufí precisa algunos comentarios acerca
de la metodología empleada en su comentario. El primero de ellos se refiere a la
valoración de los términos seleccionados. Puesto que son citados en contextos de
muy diferente naturaleza es evidente que deben ser valorados por nosotros de
distinta manera, según el grado de vinculación de sus autores con el sufismo. En
Sawñníh (opud al-Maqñzi, II, 128). Sobre al-Ukbaai y su tratado cf, Lozano, «Fragmentos
inéditos».
9C1 Lozano, Tres tratados, 17 y ss.
Cf Lozano, «Qutb al-din al-QastallAnTh.
Cf Kahhála, 1,261 y Ss.; al-Zirikli, 1, 144; Sarkis, 55 y ss.; Brockelmann, Suppt, 119 y ss.;
Ben Cheneb; Laoust.
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otras palabras, debemos distinguir claramente entre 1. términos que por ser utiliza-
dos por un sufí pueden ser considerados como una expresión fiable de las
expectativas depositadas por otros sufíes en el uso del hachís; 2. términos que son
usados en los textos como meros recursos literarios, y que por lo tanto merecen
menos crédito como fuente de información sobre dichas expectativas. A modo de
ejemplo podeúaos señalar la diferente consideración de que deben ser objeto
los vocablos recogidos por el literato damasceno del siglo XV Taqí 1-din al-
Badrit2, de una parte, e Ibn Gánim y al-Qas¶alláni, de otra. La obra del primero,
que no parece haber tenido ninguna vinculación con los círculos místicos de su
tiempo, está animada por un espíritu puramente literario y estético. Por el
contrario, los tratados de Ibn Oánim y al-Qas~alláni responden en gran medida a
la necesidad de difundir en los medios místicos el conocimiento de las normas
legales que prohibían consumir’ la droga, lo cual llevará a ambos a utilizar en sus
escritos un lenguaje de carácter marcadamente técnico y fuertemente sacralizado.
No obstante, resulta imposible saber hasta qué punto las expresiones que se ponen
en boca de los sufíes consumidores de hachís son un reflejo real de sus
expectativas y en qué medida son un mero ejercicio de imaginación literaria hostil
ti
por parte de sus detractores
Los términos recogidos en contextos poéticos merecen algunas
observaciones particulares. Si bien es cierto que debemos diferenciar los usados
por poetas sufíes de los utilizados por poetas no sufíes, no es menos cierto que los
primeros parecen haber empleado en sus composiciones sobre el hachís las
mismas convenciones y tópicos literarios que los segundos. Cuando los sufíes
escribían versos sobre la droga no parecen haberlo hecho animados por una
intención doctrinal sino más bien como una mera actividad literaria de carácter
lúdico en la que se explota como un recurso más la mención de términos místicos.
Contrariamente a la opinión de Escohotado’4, creo que el hachís no desempeñó
en la simbologia sufí un papel semejante al del vino, utilizado a menudo en la
literatura mística islámica como metáfora del amor divinotS.
Las bibliografía usada por nosotros para explicar el sentido de esta
terminología merece también algunos comentarios. Cabe preguntarse con Michon
‘—a propósito del glosario técnico del sufí martoqui Ahmad Ibn ~A9iba (m.
~~Cf. Lozano. «Un fragmento del Kitñb RO/un al-ar.”d~z».
En ocasiones el uso de algunos vocablos por parte de lbn Gflnim y al-Qas!allAni parece más
bien fruto de las necesidades de la prosa timada que una manifestación fiable de estas expectivas.
~ Historia, 1. 264.
Cf Bencheild,, 1038b y s.
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en qué medida pueden servirnos las explicaciones lexicológicas que
encontramos en dicha bibliografía para la correcta interpretación del sentido de los
ténninos mencionados en nuestras fuentes. No olvidemos que una de las
dificultades planteadas por la compresión de la terminología sufí se deriva del
hecho de que en todo intento de conceptualización de la experiencia mística el
vocabulario preciso varía notablemente entre los diferentes individuos, pues cada
uno de ellos transforma el significado de los términos que emplea conforme a su
propio uso subjetivo y emocionalt7.Asípues, creo que lo más correcto desde el punto de vista metodológico
habría sido ilustrar el sentido de nuestros términos a través de la consulta de los
textos doctrinales de las fraternidades sufíes implicadas en la historia del hachís,
es decir: la Haydariyya y la Qalandariyya, en su calidad de usuarios de la droga,
y la Suhrawardiyya, en su calidad de orden más directamente relacionada con la
lucha contra el uso ritual del cáñamo. No cabe duda de que la utilización de este
material documental nos permitiría llegar a una comprensión más exacta del
verdadero sentido de la terminología que nos ocupa. No obstante, aunque el
material lexicológico usado por mí es heterogéneo y de reducido volumen, creo
que puede ser útil para obtener una idea general acerca del significado de los
términos aquí tratadostt.
4. LUGAR Y FUNCIÓN DEL CANAMO EN EL RITUAL SUFÍ A
TRAVÉS DEL ANALISIS DE LA TERMINOLOGÍA MÍSTICA
Como indica Rosenthal’9, lo que distingue principalmente a los sufíes
en su actitud hacia el hachís es la devoción casi religiosa que le profesaban, el
culto y ritual que hacían de su uso. Esta concepción está claramente reflejada en
el relato que atribuye a un tal ~ayj Haydar el descubrimiento de las propiedades
psicoactivas del cáñamo, donde este conocimiento es presentado como un don o
secreto que Dios ha confiado a los sufíes a través de un acto milagroso y que
t6 Cf Michon, Le sot4i, 31 y ss., y el mismo Michon, 5V. lbn A~jiba. Su Mi rdj es con
mucho el glosario sufí que más me ha servido para realizar el presente trabajo.
t7 Anawati-Gardet, 98; Trimingham. 145.
Para ver las fuentes utilizadas en este análisis lerninológico véase en el apanado de
Bibliografía citada las entradas encabezadas por: Anawati y Gardet; Arnaldez; Bin-Abd Alláh;
Bousquet; Corbin; Gardet; Horovitz; al-Hifni; Macdonald; Mas~ignon; Michon, Le soufi; Nwyia;
Schrieke; Trimingham; Wensinck -liomierí.
t9 148 y s.
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ellos deben mantener apartado del conocimiento del “vulgo” (al- ‘dmnw90. La
opinión de estos sufíes sobre la droga podría haber sido muy bien la que al-Badri
atribuye al ~ayj Qalandar —otro de los pretendidos “descubridores” del hachís—
dando rienda suelta a su imaginación literaria. En el relato de al~BadrVt
Qalandar alecciona a sus seguidores acerca del ceremonial que debe regir el uso
de la droga y expone detalladamente el propósito que debe mover a quien la tome,
así como las condiciones que éste debe cumplir al hacerlo. El texto de al-Badil
dice así:
«Sabed que las gentes sensatas, cultivadas, virtuosas e inteligentes, si
desean usar esta droga, superior al vino por ser lícita, deben librar su cuerpo de
toda impureza Ii.] y cogerla con la mano derecha, no con la izquierda, diciendo:
“En el nombre de Dios, Señor de la Vida Eterna y de la vida.terrenal j.]. Tú que
has depositado Tu sabiduría én Tus criaturas, y que has hecho provechosos Tus
productos, das a conocer las propiedades del hachís a aquéllos en quienes te
complaces, e inspiras sus secretos a los elegidos por Ti. Tú has dispuesto esta
planta con Tu sabiduría, la has creado con Tu decisión, Tu voluntad, Tu poder y
Tu deseo, y la has entregado graciosamente a Tus criaturas como sustento. Te
pido invocando Tu generosidad, que alcanzaa nobles y plebeyos, que me ilumines
al comer el hachís, obedeciendo Tus decretos y apartándome del pecado [.1 y que
me des a conocer la Realidad de la Creación y sus verdades, y que me otorges los
bienes del hachís y alejes de mí sus daños. Tú que eres Todopoderoso y que todo
lo ves.
Después de decir esto debe poner el hachís en un lado de su boca y
mascarlo largamente, tras lo cual beberá agua, moverá los carrillos y lo hará bajar
a su intestino [...].A continuación [.1 ocupará su alma meditando acerca de la
causa y lo causado, el agente y el acto, el resultante y el resultado, el diciente y
lo dicho [.1. Entonces se verá colmado del eterno conocimiento divino y de Su
universal gracia, que harán que tomen forma ante él los conceptos y sus sentidos.
Después se le mostrará la verdad de las cosas, percibirá las sugestiones de su
espíritu con los ojos, y dominará éstos con aquéllas, se desligará del sentido de
su naturaleza humana y contactará con el sentido de su naturaleza divina, y
realizará la unión mística del sufí con Dios, alcanzando el grado de la gracia
divina».
Ya en el siglo XVI, el poeta, sufí y teólogo FuduIl (m. 1556)22 expresa
la misma actitud cuando describe el sentido religioso-ritual que el hachís tenía
para ciertos sufíes de su época, quienes lo consideraban maestro de las enseñanzas
20 Véase por ejemplo la versión de la leyenda de Haydar recogida por al-Badri, fol. 3a, donde
este “descubrimiento” toma la forma de una ‘revelación” (fa-nñdñ-/tu manad al-kaXfl.
2t FoIs. 2a-2b.
22 Cf. Karahan; Kahhala, X, 48; Rosenthal, 15, 206.
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místicas23. El uso de la droga parece haber estado tan fuertemente enraizado en
el ritual y ceremonial de algunas cofradías que habría llegado a ser —‘en palabras
de al~QastallánT~U «divisa de quienes pretenden haberse desprendido externa e
internamente de todas sus ataduras materiales y mundanas».
Estos sufíes consideraban el cáñamo como un estímulo para su
inspiración religiosa que les servia en la repetición de sus plegarias, en sus
Invocaciones rítmicas del nombre de Dios (dikr) y para soportar largas horas de
25
meditación, oración y ayuno . Son varios los términos mencionados en las
fuentes en relación con esta idea.
El primero de ellos es el término himm o himma (plur. himam) que
designa la aspiración a la santidad, la concentración en Dios del corazón vacío de
toda preocupación mundana e individualista, y la reunión y atención sostenida de
todas las fuerzas psíquicas en Él. Es la orientación y resolución del corazón que
reúne y orienta todas sus energías espirituales hacia la Verdad (al-Haqq)26.
El ténnino himm es mencionado varias veces por al-Qastalláni, quien
dice: «...y pretende que lo que produce el hachís no es embriaguez que provoca
perturbaciones, sino un efecto que regocija el alma [...]y concentra en Dios todas
las energías del corazón vacío de preocupaciones mundanas (al-himm)..»27.
Esta concentración de energías del corazón pone en movimiento el
propósito quiescente del sufí orientándolo hacia Dios. En relación con esta idea
veremos usar a Ibn Taymiyya el término sákin, emparentado con el concepto de
sukñn, que podemos traducir como “reposo”, “inacción”, o “sosiego del corazón”,
y cuyo contrario es haraka o tahorruk, “movimiento”2t. Dice Ibn Taymiyya29:
«...y de igual manera si creyese que es lícito que usen el hachís el vulgo (al-
23 Rosenthal, 148 y s.
24 Takrím, p. 4.
25 RosenthaJ, 148 y s.; Ha,narneh, 231 y Ss.; Hodgson, 458
26 Sobre el término híntm cf, Anawati-Gardet, 188; Bin-Abd Alláb, n’ 226 y s., 284 y s., 687,
1043; Corbin, 496, st’. himma; Michon, Le soufi, 197; Nwyia. 244 y s., 290, 303, 305.
27 Takri’m, p. 28. Cf también Takrfm, PP. 18 y 20; lbn Taymiyya, tI, 253, y IV, 325; al-Badt¶,
fol. 3a.
2t
Sobre el sentido de estos términos cf Hin- Abd Alltb, n~’ 851 y Ss., 1112; Corbin. IV, 523.
st’. mouvement; Massignon, Essai, 253, 258; Michon, Le soufi, 146. 191, 218 y s.
29 tV, 312.
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ñmma) y la élite (al-jO.ssa)30 que pretende que es el “bocado” (luqma) [que
alimenta] la meditación en las cosas de Dios (al-fikr) y Su mención y recuerdo
(al-dikr), y que mueve (tuharrik) el firme propósito quiescente (al- ‘azm al-sñkin)
[elevándolo] hasta el más noble lugar (makñn9’. Y así usan ellos el hachís.»32.
La creencia de que el cáñamo tiene la facultad de inducir el propósito del
sufí a la reflexión discursiva en las cosas de Dios (al-,fikr) y a ocuparse en Su
mención y recuerdo externa e internamente (al-dikr), está plasmadaen el término
luqmat o luqaymot al-dikr wa-l-fikr, que hemos traducido como el “bocado que
alimenta la meditación en las cosas de Dios y Su mención y recuerdo”, y que es
uno de los sobrenombres dados por los sufíes al hachís33, La misma creencia está
recogida en el término b& ‘i.tat al-fikr, es decir, “la que induce a la reflexión
discursiva en las cosas de Dios”, término que según el poeta y literato iraquí
SalT 1-din al-Hilíl (m. l349)~~ es otro de los sobrenombres que utilizan los
sufíes para designar la droga.
El término fikr (plur. aficár; nombre de unidad fikra) designa la reflexión
intelectual y la meditación, y más precisamente la reflexión discursiva sobre las
cosas de Dios. Frente al dikr, en el que el sufí centra sus facultades espirituales
en el objeto rememorado dejando que su conciencia se absorba en este objeto, en
el ejercicio del fikr el sufí concentra su meditación en un objeto intelectual
35
mediante la concatenación de ideas lógicas
El sentido básico del término 4ikr es el de recuerdo de Dios, mención
hecha de este recuerdo, y en última instancia, la técnica misma de la mencion.
Constituye uno de los conceptos básicos y más universales del misticismo
islámico, pues la mayor parte de los sufíes vieron en él el más sólido pilar de la
vía mística y la vía de acceso más segura para lograr la unión con Dios. Hay tres
“tipos” de 4ikr: la mención o recuerdo de la lengua (dikr al-lisán); la mención o
30 El contexto en que encontramos recogidos los términos ‘ám,na y fIssa parece indicar que
deben ser entendidos más en conexión con la terminología sufí (Cf. Nwyia, 257, nota 2; Triminghani,
264 y s.) que en su dimensión social. Un ejemplo muy clarodel uso de ambos vocablos en su sentido
sufí se encuentra en al-Qastallání, TatmFm, p. 90.
3t Sobre el término ‘azm cf, Bin-’Abd Allá>, n 516. Sobre el término makñn cf. ibidem, n
445’
32 Cf. también Ibo Taymiyya. IV, 310, y al-Qastalláni, Takrrnt, Pp. 20, 28.
Cf. Rosenthal, 25, 36 y s., 99.
Cf. AI-Zirikll, IV, 17 y s.; Kahhála, V, 247; SarkTs, 1, 788 y a.; Brockelmann. GAL. It, 159
y a., y Suppt, 1, 199 y a.
Cf. Anawati-Oardet, 25, 42, 188, 236; Bin-’Abd Alláh, t 1102; Oardet, xv. ñkr; Michon,
Le soufl, 259 y a.; Massignon, Essai. 192; Nwyia. 302 y a., 329.
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recuerdo del corazón (dikr al-qalb); y la mención o recuerdo del secreto íntimo
(dikr al-sirr), estado final de contemplación espontánea36.
En contra de las creencias de los sufíes usuarios del cáñamo, tanto al-
QastallánV7 como Ibn Taymiyya3t sostienen que lejos de alimentar esta
reflexión y recuerdo de Dios el hachís aparta al sufí de ellos. Así dice al-
Qastallánl: «el hachís aparta a quien lo toma de la mención y recuerdo de Dios
(dikr AlIñh) y del cumplimiento de la oración [...]. Aparta de Su mención y
recuerdo por dos razones: la primera, que tal mención se realiza con el corazón
o con la lengua, y en ambos casos sólo tiene lugar con [el concurso de] un recto
entendimiento y una razón íntegra, que dependen a su vez de la integridad de su
receptáculo (mahalí), que es el corazón o el cerebro...».
Cuando al-Qastallání se refiere al dikr que se hace con la lengua está
aludiendo a la acepción técnica y práctica del término. En este sentido el dikr
consiste en la invocación repetitiva y rítmica de los nombres de Dios, acompañada
de determinadas actitudes prescritas y de la regulación del ritmo respiratorio y de
los movimientos y actitudes externas. Esta es la técnica aplicada en las reuniones
de dikr de las fraternidades sufíes, que parecen haber visto la luz en el siglo XII,
y que Ibn Taymiyya39 equipara con el consumo de hachís, diciendo: «. si la
causa del aniquilamiento de la mente fuese el uso de algo prohibido, como el vino
o el hachís, o como aquéllos que asisten a las sesiones de dikr salmodiado y
escuchan hasta perder la razón, o quienes ejecutan prácticas cultuales que atentan
contra la tradición y que ponen en comunicación con ellos a un demonio [...],no
habrá ulema alguno que diga que quienes aniquilan su mente con estas prácticas
son santos sufíes (awliyñ’) que han alcanzado la unidad en Dios (al-muwahhidrn)
y que han llegado al estado de proximidad a El (al-muqarrabrn)..¿o.
Directamente relacionado con la dimensión práctica del término 4ikr y
con el ámbito de las prácticas rituales y ceremoniales de los sufíes encontramos
los términos wird y ta ‘abbud, y su sinónimo ‘ibáda. El término wird designa
una especie de “liturgia” u “oficio” de las fraternidades sufíes con el que éstas se
preparan para el dikr propiamente dicho. A través de la ejecución de una serie de
oraciones, recitaciones de textos coránicos, invocaciones diversas, plegarias espe-
ciales y letanías, repetidas un cierto número de veces, el w¿rd contribuye a crear
un clima mental adecuado a la realización del dikr especialmente del dikr
36
Ci? Anawati-Gardet, 187 y Ss.; Bin-Abd Alláh, n0 1089; Corbin, III, 353 y sí.; Gardet, st’.
dhilr; Massignon, Essai, 25. lOS; Michon, Le soufz, 215 y s,; Nwyia, 36 y s., 130 y ss., 306 y 5.;
Ttimingham, 302, xv. dhikr.
“ Ta,,nñn, pp. 59 y s.
II, 254. y tV, 326.
u, 268.
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colectívo
Los términos fa ‘abbud (plur. za ‘abbuddt), e ibada (plur. ‘ibadar)
designan la devoción en el camino hacia Dios, la observancia de los actos rituales
relativos al culto divino, en la que los sufíes no ven más que una práctica externa
a través de la cual el común de los fieles expresa su relación con Dios4t.
El poeta Ibn Rustum al-ls’ ird¡ (m. 1258)42, autor de dos poemas en
que compara las virtudes del vino y el hachís, se hace eco de la expectatIvas del
sufí que espera encontrar en el cáñamo un auxiliar que le ayude a soportar los
rigores de los actos de culto nocturno, y dice (verso 150): «con el hachís no
deben ser temidas las noches de piadosas devociones (al-ra ‘abbud)...s>43; y como
dice Ibn Taymiyya”: «pretenden que ejecutan letanías nocturnas (wird) y
piadosas devociones (fa ‘abbuddt), y que cuando la embriaguez45 del hachís
invade sus cabezas les ordena llevarlas a cabo, y no les manda realizar mal nt
inmoralidad aíguna...Y.
La creencia de que el hachís tiene la propiedad de inducir al sufí a la
obediencia y al cumplimiento de los deberes religiosos está plasmada también en
el término wa5al (plur. aw5ñt), utilizado por al-QastallAnC, que dice: «...y
piensa que el hachís [.1 estimula sus temores piadosos (al-aw9dl)s>. Este término
puede ser definido como la agitación del corazón provocada por el temor de un
final súbito. El wa9al es una forma de jawf (“miedo”) cuyo objeto es espe-
cialmente la muerte súbita, los pesares y la vergúenza (ja9al) que esta muerte
puede acarrear. Ibn ‘A9Iba (apud Michon) define el wa9al como «la agitación
del corazón inquieto por el temor de ser alcanzado por aquéllo por lo que éste
síente repugnancia, o de perder aquello a lo que está ligado. Su fruto es el
Cf. Anawati-Gardet, 198. 208; Massignon, Essai, 198; Massignon. st’. wird; Michon, Le soufi,
183. 219; Trimingham, 313, xv. wird.
4t Cf Anawati-Gardet, 23; Bin-’Abd Alláh, n0 328; Bousquet; Michon, Le soufi. 206 y s.;
Trimingham, 304, xv. ‘ibáda, 311, xv. ta’abbud.
42 Ci? al-ZirikIi. VII, 29; Kaltála, Xl, 234; Brockelmann, GAL, 1, 257; Rosenthal, 6.
Estos versos están recogidos en aI-Kutubi, III, 273 y ss.
~ II, 252, y iv; 324.
En el texto nula, cuyo sentido (“crecimiento”) no tiene cabida en este contexto. Todo parece
indicar que se trata de una confusión por na&ñt, cuyo significado es éste que apuntamos.
46 Cf. también tbn Taymiyya, II, 253. y IV. 325.
Takrím. p. 20.
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impulso hacia la obediencia y el alejamiento de la desobediencia,>48,
Por otra parte, algunos sufíes no parecen haber visto en el hachís un mero
estímulo que los movía a la práctica del culto divino y a la obediencia externa,
sino que podrían haber considerado su consumo como un acto de culto per .rc. lbn
Taymiyya49 censura duramente esta actitud en la respuesta dada por él a la
cuestion” (mas ‘ala) en la que se le plantea qué juicio legal merece la actitud de
algunos sufíes que consideran como un acto piadoso la contemplación de los
rostros de hermosos jóvenes imberbes50. Dice así el texto de Ibn Taymiyya:
«¿Acaso dice un musulmán que la persona puede mirar de esa manera la figura
de las mujeres ajenas y de aquéllas otras que no puede tomar a causa del paren-
tesco que lo une a ellas, y dice que eso es un acto de culto (‘¡¿mdci)? Bien al
contrario, quien hace de tales miradas un acto de culto es un infiel y un apóstata
~...]y es igual que aquél que hace de la ingestión de una pequeña cantidad de vino
un acto de culto, o quien hace de la embriaguez producida por el hachís un acto
de culto. Y quien hace [...] un acto de culto del uso de alguna de las cosas cuya
prohibición es conocida en la religión islámica es exhortado a arrepentirse, y si
SC arrepiente, se acepta su arrepentimiento, y si no, se le castiga con la muerte...».
La idea de que el consumo de hachís va más allá de ser un mero
estimulante en el marco de las prácticas cultuales de los místicos también ha
quedado recogida en los versos del poeta sufí del siglo XIII ‘Alt b. ‘Abd Alláh
al-Yanbu’¡, quien dice: «cuántas noches pasé en las que el hachís fue mi
compañero de mesa 1 mi testigo (Á<áhidr) y mi contertulio//Mi salón era una
mezquita y mi bebida la verde [=el hachís]»5t. Como indica Rosenthal’2, estas
palabras no deben ser interpretadas literalmente, sino como expresión del
sentimiento del poeta, que piensa en el uso del hachís como un acto de culto que
transforma en lugar sagrado la habitación donde se encuentra.
En los versos d¿ al-YanbuT el cáñamo se convierte en su “testigo”,
sñh¡d53, término éste que según Nwyia ha adquirido tal densidad en el lenguaje
sufí que no siempre es fácil captarlo y menos aun traducirlo. Ibn ‘A9Iba (apud
Michon, 260) lo define así: «el término “testigo” se aplica entonces~a lo que está
presente en el corazón del hombre, lo que domina sus pensamientos, como un
48 Cf. Anawati-Gardet, 42; Micbon, Le souJi, 183; Nwyia, 303.
í. ss y s.
Sobre este asunto cf? Massignon, Essai, 107 y s., 116.
Estos versos están recogidos, entre otras fuentes, en al-Maqtizí, tI, 25; al-Badil, fol. Sa, y al-
Nuway,i, Xl. 30.
52 69.
La misma idea puede encontrarse en Ibn Oánim (apud Lozano, Tres trazados, 28>.53
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objeto que se ve y que es contemplado incluso cuando no está ante nosotros, y se
dice de la cosa cuya rememoración (dikr) se impone al hombre que es “su
testigo”. Si lo que reina sobre el corazón es la rememoración de la ciencia, el
hombre es testigo de la ciencia; si lo que reina sobre su corazón es la emoción
extática, él es testigo de esta emoción. El “testigo” es lo que está presente, y todo
lo que está presente en tu corazón es tu testigo». Según Michon, el sentido del
término es doble, designando a la vez el sujeto que testimonia y la cosa que está
presente en la conciencia, y que, por decirlo así, “testimonia” al hombre desde el
interior. Es una manera de expresar la doctrina sufí de la identidad del sujeto y
del objeto, del conocedor y de lo conocido, del amante y del Amado. Esta
identidad es percibida en la visión contemplativa (luhad’>, término mencionado por
Ibn Gánim’4, quien pone en boca del sufí consumidor de hacWs estas palabras:
«el hachís es [...] la Ka’ba de mi visión contemplativa (Ka ‘bar .i<uhado.wo,
usando el término Kaba con el sentido de lugar de la gracia divina, de Su
adoración, de la proclamación de Su unidad y de su contemplación55.
Así pues, las expectativas del sufí no se limitan a considerar la droga
como auxiliar de sus prácticas cultuales, sino que ve en el cáñamo un medio para
incrementar sus facultades sensoriales, y muy especialmente su capacidad de
percepción espiritual. El hachís no sólo suscita en él la resolución que lo lleva a
la conformidad con los actos religiosos externos sino que también genera en él un
proceso de desvinculación del mundo material, facultándolo para la percepción de
la Realidad.
Esta idea está plasmada en las raíces <rd> y <rqy>~. En términos
generales ra9arrud y ra5ríd designan el desprendimiento y la renuncia a los bienes
materiales, el abandono de las preocupaciones mundanas, de las apariencias y
accidentes del mundo material, preparación ascética necesaria para la unión
mística56. Como ya vimos más arriba, el concepto está recogido en al-
QastallanC, que dice: «el hachís se ha convertido en divisa de quienes
pretenden haberse desprendido externa e internamente de todas sus ataduras y
preocupaciones mundanas (al-ra9arrud ¿dhir’~’ wa-bátin0~) y [en realidad] se
ocupan de lo contrario...».
Este despojarse material y espiritualmente provoca la ascensión del
~ Apt¿d Lozano, Tres tratados, 28, nota 20.
Sobre los términos Ka ‘ha, .fñhid y guhúd cf. Anawati-Gardet, 42, 59, 64, 227; B¡n-~Abd
AlIáIs, n0 122, 719, 1227, 1369, 1372 y Ss.; Corbin, IV, 509, xv. Ka’ba, y 547, xv. láhid; al-Hifn¡,
139, 142, 224; Massignon, Final, 40 y s.; Michon, Le soufl, 192 y 5., 253, 260 y s.; Nwyia, 151 y ss.,
276, 331 (nota 1); Triminghamn, 139, 142, 149; Wensinck -[¡omierí, xv. Ka’ba, 335.
56 Cf. Anawati-Gardet. 98 y Ss.; Bin”Abd AllAh, n0 10 y s., 442,456,695, 1198; Massignon,
Fiscal, 22; Michon, Le soufl, 57, 69,144,161,222.241; Nwyia, líO, 236, 291;Trimingham, 63,143.
Takrtnt, p. 4.
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espíritu, expresada en el término raraqq’~, sinónimo de sulñk, y que designa la
progresión espiritual del alma hacia la Realidad divina a través de la vía
mística58. La idea es mencionada por al-Is’ird¡ (verso 8”) cuando dice: «elhachís es el secreto (sirr) con el que el espíritu se eleva (taraqqa) hacia los más
sublimes lugares, en la ascensión celestial (mi ‘rd9) de un entendimiento libre de
ataduras corporales y mundanas (fahm mu5arrad)...to. En el texto de al-Is’irdi la
ascensión del espíritu del sufí hacia el plano de la divinidad adopta la imagen del
mi ‘rd9, ascensión celestial realizada por el Profeta durante su viaje nocturno
(isra’) a lomos de al-Buráq, relato éste que juega un importante papel en el
simbolismo utilizado por los sufíes para describir el ascenso o progreso del alma
59
en la vía mística
También al-QastallAnr menciona el término raraqq’~, y lo nombra en
conexión con otro importante concepto de la mística musulmana, el concepto de
szrr, que podemos traducir como “conciencia íntima”. Dice al-QastallAni: «cree
que el hachís [...] eleva (al-raraqqO su conciencia íntima (sirri-hi) apartando sus
meditaciones (fikri-hi) de aquello que perturba la necesaria veneración a Dios»6t.
El término sirr es objeto de varias traducciones en la literatura
especializada: “transconciencia”, “conciencia subliminal”, “conciencia íntima”
“secreto íntimo”, y “conciencia secreta”. Según la exégesis de algunos sufíes62,
al-sirr es una “sustancia sutil”, más sutil que el espíritu; está colocada en el
corazón, como el espíritu está colocado en el cuerpo. El corazón es el lugar de la
ciencia de las cosas divinas (ma ‘rifa). Lo “íntimo” será el lugar de su “visión”
(muMhada), pues es también el lugar del tawhi’d, es decir, de la proclamación de
la Unidad divina~3.
Una vez despojado de sus ataduras terrenales, la conciencia íntima del
sufí asciende desde el plano de las formas materiales al de la Realidad, y libre de
las cadenas de los sentidos físicos puede recibir los dones, conocimientos y
favores espontáneos de Dios, y percibir la verdadera realidad de la existencia.
58 Cf Michon, Le soufi, 229, 245,
Cf. Anawati-Gardet, 78; Hin Abd AlIáIs, n0 115; Horovitz, st’. mi’ráflj; Massignon, Essai.
277 y s.; Nwyia, 184, 358; Schrieke; Trimingttam, 208.
Takrfm, p. 20.
6t Cf. también al-Qastalíáni, Takrím, pp. 27 y s.. y Tarmñn. p. 54.
62
MustafIs BS TArzI (s. XIX) (apud Anawati-Gardet,.226 y s.).
63 Sobre el concepto de .virr cf Anawati-Oardet, 212, 216 y a.. 232; Rin ‘Abd Alláh, no 1184
y ss.; Corbin, 549,5v. sirr; Massignon, Essai, 298; Michon, Le souft, 221 y Ss.; Nwyia, 245, 305, 321,
374, Triminghamn, 311. xv. sirr.
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Como dice al-Badrr: «al usar el hachís alcanza el grado de la gracia divina
(marfabar al-tawfi’q)...», ténnino éste que podemos traducir como “gracia” o
“armonización”, y que en el pensamiento sufí designa habitualmente la asistencia
divina que permite al hombre ser muwaffaq, es decir, tener buena suerte y éxito
en sus empresas. Es precisamente del concurso de la “gracia” (rawjtq) y de la
obediencia de donde resulta la “proximidad” (qurb) del servidor a su Señor65.
Así pues, asistido por la gracia divina, el sufí es capaz de percibir la
realidad de la existencia, idea que está expresada en varios términos recogidos en
nuestras fuentes. El primero de ellos es el término al-farq wa-l-5am ‘, esto es, la66
“conciencia separativa” y la conciencia unttíva . Ibn Aytoa (apud Michon,
235) nos ofrece la siguiente definición de estos términos: «Por “conciencia
separativa” (farq), se entiende la visión de la forma sensible (hiss> de los seres,
y el respeto a las prescripciones y a las conveniencias [.,.] que se expresan a
través del servicio piadoso y de la obediencia (‘ibada, ‘ubñdiyya). Por
“conciencia unitiva” <9am’) se entiende la visión de la realidad inteligible
(ma ‘ná) que es inherente a toda cosa y que está ligada al Océano infinito de la
Omnipotencia. Se puede decir igualmente que la ~conciencia separativa” es la
visión de los moldes formales (qawálib), y que la “conciencia unitiva” es la visión
de los lugares epifánicos (mazáhir)».
El acceso del sufí a la conciencia separativa y a la conciencia unitiva es
presentada por al-Qastalláni6’ como concesión de un secreto (sirr) de parte de
Dios. Así dice: «...y cree que el hachís [,,.] le revela el secreto (sirr) de la
conciencia separativa (al-farq) y de la conciencia unitiva (al-9am ‘)...».
La idea de que el hachís encierra en sí un secreto o arcano que a su vez
revela al sufí los secretos y misterios que encierra en sí toda cosa, y que sólo Dios
conoce, constituye un motivo ampliamente cultivado en las fuentes, y de manera
muy especial en la literatura poética que canta las excelencias de la droga. Baste
para ilustrar esto lo dicho por al-Is’irdi (verso 7”): <t.. el hachís 1 trae a la
memoria los secretos (asrúr) de la Belleza unificada (al-Yamñl al-muwahhad)...»,
y añade (verso 8”): «...el hachís es el secreto (sirr) con el que el espíritu se eleva
hacia los más sublimes lugares...»6t.
La concesión de este don o secreto de la conciencia separativa y unitiva
Fol. 2b. Cf. también al-Badil, fol. 2a.
65 Cf. Hin-.Abd AlIáIs, n~ 305, 576; Michon, Le soufl. 250; Nwyia, 172, 276, 278 y s.;
Trimingham. 205.
66 Cf. Anawati-Gardet, 118, 204; Bin-’Abd Alláh, n’ 1334 y s., 1341 y Ss.; al-Hifnt, 66 y Ss.;
Massignon, Essai, 93. 292; Michon, Le soufl, 225, 235 y 5.
67 Takri’m, p. 20.
68 Cf también al-Badil, fols. 2b y 3a, y aJ-QastallAnt, Tattnfm. p. 65.
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permite al sufí acceder a la percepción del verdadero sentido oculto en la
Creación. Los términos relacionados con este concepto son al-Haqq, haqíqa y
‘69ma na
El término al-Haqq designa muy a menudo en el lenguajesufí “la Verdad
Creadora en acto”, “lo Real”, “el Absoluto”, “la Verdad suprema”, es decir, Dios.
Ibn Gánim70 lo utiliza junto al término haqa iq, plural de haqiqa, diciendo:
«sólo causa estupor quien, habiéndose apartado de la Verdad (al-Iclaqq), pretende
que La conoce. Éi, que bebe del mar de la desmesura, afirma que ha bebido del
mar de las realidades eternas (al-hoqa’iq)...». Es la misma pretensión que —en
boca de al-Badñ”— mueve al sufí consumidor de hachís a implorar a Dios: «..y
Te pido, invocando Tu universal generosidad [...] que [...] me des a conocer la
existencia y sus realidades eternas (al-haqú’iq)...».
El término haqiqa puede ser considerado en su significación intrínseca
como sinónimo de ma ‘ná, designando ambos las realidades o ideas efernas, las
realidades conceptuales que residen en toda criatura. Es esta la idea que expresa
al-Badrf2 cuando dice: «...y entonces, al usar el hachís, se ve colmado del
eterno conocimiento divino y de Su universal gracia, que hacen que tomen forma
ante él los conceptos y sus sentidos (ma ‘anT-ha) 1...]’ y se desliga del sentido de
su naturaleza humana (núsari-hi) y entra en contacto con el sentido de su
naturaleza divina (láhari-hi)..,o73.
El término ma ‘ná (plur. ma ‘aix’”) designa en gramática y lexicología el
“sentido” de una palabra, En el lenguaje de la mística es la “significación sutil”,
la “realidad conceptual”, La doctrina de las dos caras de lo real: una cara visible
y formal (al-hiss), captada a través de los sentidos y las facultades externas, y una
cara invisible, no formal (al-mo ‘ná), accesible solamente a las conciencias y a
los corazones puriftcados’de las ataduras mundanas.
El texto de al-Badd nos da pie al comentario de otro importante
69 Sobre los ténninos aI-Haqq y haqiqa cf Anawati-Gardet, 42, 140 (nota 39>; Bin-Abd Allá>~,
177, 281, 435, 437, 577, 1072 y s., 1076 y ss., 1100; Corbin, IV, 492, xv. haqiqat; Gardet, sp.
haldka; al-Hifn¡, 78 y 5.; Mac Donald, xv. haldc; Massignon, Essai, 38 y s., 112; Michon, Le souji.
62, 99, 143 (nota 1) y s., 220. 251 y s.; Nwyia, 41 y s., 146, 151, 282, 323 y s.; Triminghan,. 303, .sst
baqiqa, y st’. haqq. Sobre el término ,na’nñ cf? Bin-Abd AlIáIs, n0 1074 y 1114; Corbin, 1,49, y
IV, 515, xv. maánt; Michon. Le sot4l, 58, 236 y s.; Nwyia, 297, 366; Triminghan~, 142.
70 Apud Lozano, Tres tratados, 27.
Fol. 2a.
72 Fol. 2b.
Cf? también al-ls’irdr (verso T) (apud al-Kutubí, III, 274>; al-Badil, fol. 4a; aI-Qastaflani,
Tazmi,n, p. 65.
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concepto del pensamiento sufí: al-netsñt y al-lúhíit4. La doctrina sufí reconoce
cuatro esferas de existencia: Alam al-nasñt, “el mundo de la humanidad” o
“naturaleza humana”, que designa el aspecto sensible de los continentes, y que es
percibido a través de los sentidos físicos, es decir, el mundo material; ‘A1am al-
Malakat, “el mundo de soberanía”, que es el mundo invisible, espiritual y
angélico, que es percibido a través de la intuición y de las facultades espirituales;
Álarn al-fabarar, “el mundo de poder”, que es el mundo celestial, percibido al
participar de la naturaleza divina; ‘Alam al-Lñhñt, “el mundo de la Divinidad”
o Naturaleza divina”, que designa los secretos de las realidades inteligibles, y que
no es percibido, pues lo fenomenal es absorbido en la unicidad eterna. A través
de la práctica del 4ikr el sufí es capaz de elevarse progresivamente desde la esfera
inferior (al-nasar) hasta la más elevada (al-láhar), despojándose de su naturaleza
humana. El “dikr de lo íntimo” está acompañado de una luz divina cuya aparición
es signo de que se ha alcanzado una comunicación directa con los mundos
supraterrenales.
Despojada su alma de las cadenas terrenas, elevado su espíritu hasta la
percepción de la realidad, del secreto y del verdadero sentido que reside en toda
cosa, el sufí transita merced a los dones divinos contenidos en el hachís por
diversas etapas de la vía mística, cuya culminación es la unión con Dios. Varios
son los términos relacionados con el concepto de etapas de la vía mística.
El primero de ellos es el término qurba75, que designa un acto piadoso
que procura a quien lo realiza la “proximidad” a Dios (qurb). Ibn ‘A9¡ba (apud
Michon) nos ofrece una definición muy clara de este concepto: «Por “proximidad”
(qurb) se entiende la proximidad del servidor a su Señor, que resulta de la
obediencia y de la gracia (rawffq). Hay tres grados de proximidad: la que se opera
por la obediencia y la abstención del pecado, la que se opera por los ejercicios
espirituales y la disciplina interior, y la que se opera por la unión mística (wusúl)
y la contemplación (mu~úhada»>.
La creencia de que el consumo de hachís es un acto piadoso que
aproxima al sufí a Dios está profusamente documentada en las fuentes. Baste
mencionar a modo de ejemplo lo dicho por al-Qastalláni76, que afirma ‘<quien
usa el hachís creyendo que su acción es un acto piadoso que lo proxima a Dios
(qurba) es como aquél que se muestra contumaz en su pecado...»; o lo dicho por
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Cf? Anawati-Gardet, 59, 233, 243 (nota 9); Arnaldez; Bin-Abd AlIáIs, n 231, 863 y s.;
Corbin, IV, SIl, xv. lfiMt, y 525, xv. násút; Massignon, Essai, 42; Michon, Le soufi, 240;
Triminghain, 160.
Cf Anawati-Ga,det, 42; Bin-’Abd AllAh, n 1037; al-Hifni, 216; Massignon, Exxai, 43;
Michon, Le xoufl, 198, 250 y s., 263; Nwyia, SOy Ss., 144, 252 y ss.. 262, nota 1.
76 Takrfrn, p. 31.
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Ibn Taymiyya77: «...y si creyese que usar el hachís es un acto de piedad que lo
aproxima a Dios (qurba) Ii.]’ esto es aun peor y más grave, pues es propio de los
cristianos, quienes comulgan con el vino..»”. Estos sufíes consideraban el hachís
no sólo un acto piadoso que los aproxima a Dios, sino también como la “morada”
en que se consuma dicho estado de proximidad a Él. Como dice Ibn Gánim79:
«movido por su maldad pretende que el hachís es morada de su proximidad a
Dios (bayr qurbafi-hi) L...] y lo que lo aproxima (qurba> a su objeto de adoración
(ma ‘badV0».
Otro de los estados de la vía mística mencionado en conexión con el
hachís es el de uns, concepto traducido en la literatura especializada como
“familiaridad” o “intimidad con Dios”, “visión beatífica interior”8t. A ello se
refiere el mismo Ibn GAnimt2 con estas palabras: «...y movido por su maldad
pretende que el hachís [.41es el receptáculo (mahalí) de su visión beatífica
tnterior de Dios (unsi-hi)...>03.
La culminación de este proceso de ascensión o progresión del sufí en la
vía mística es la unión mística (al-wusla)84, a la que Ibn Gánimt5 alude de esta
manera: «...y movido por su maldad pretende que el hachís es [...]la pmeba que
lo conduce a la unión con Dios (dalil wuslari-hi)...». La idea recogida en este
texto, según la cual el hachís es presentado como aquello que conduce al sufí en
el recto camino, la prueba que lo conduce a su unión con Dios, está recogida
también en el término mustIar al-qalb, que podemos traducir como “la que une
IV, 310.
78 Cf. también lbn Taymiyya. II. 268; al-Badñ, fol. 3a; Ibn Gánim (apud Lozano, Tres trazados.
30); aI-Qastalláni, Takrñn, p. 20.
~ Apud Lozano, Tres trazados. 28.
Sobre el término ma ‘bad, cf. Hin’ Abd Alláh, n0 26, y Nwyia, 126.
St Cf Anawati-Gardet, 42,264; Bin-’Abd AlláIi, n0 í085 y 1371: Michon, Le souf¡, 153, 222;
Nwyia, 171.
82 Apud Lozano, Tres tratados, 28, nota 88.
83 Cf. también al-Qastalláni, Tatmi’m, p. 57.
84 Cf? Anawati-Gardet, 42, 137; Bin-Abd Alláh, n0 1340; Corbin, IV, 564, s.v. WAsil; al-
Hifni, 267; Michon, Le souft. 45 y s., 78, 188; Nwyia. 389; Trimingham, 152, 155, 191.
Apud Lozano, Tres tratados, 28.
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el corazón del sufí a Dios”, y que según al-Badrit6 es uno de los sobrenombres
que los sufíes daban al hachís87.
El término wusla es equivalente en su sentido de unión mística a otro
término que también es utilizado en algunos textos en conexión con el uso ritual
del hachís. Se trata del término tahqíq, al que al-Badr¡t8 se refiere con las
siguientes palabras: «y entonces, tras tomar hachís, realiza la unión mística del
sufí con Dios...(al-rahqi’q).wo, término éste que designa la adquisición efectiva de
la verdad en la experiencia, por oposición a rasdrq, simple asentimiento del
espíritu a una verdad extrínseca. Esta adquisición efectiva de la verdad a través
de la experiencia es la etapa final de la vía mística, iniciada por el novicio,
continuada por aquél que progresa en esta vía, y culminada por el perfecto,
llamado wúsil o muhaqqiq.’
5. A MODO DE CONCLUSIÓN
Los términos comentados no agotan en modo alguno la larga nómina de
vocablos sufíes conectados con el uso ritual del cáñamo. Términos tales como al-
hadra (“presencia divina”), al-jawlitir (“pensamientos o sugestiones del espíritu”),
sarí’ra (“secreto profundo”),fahm (“entendimiento”), o sirra (“recubrimiento”), por
mencionar sólo algunos entre ellos, son conceptos fundamentales del pensamiento
sufí, donde son objeto de una profunda y detallada exégesis. Todos constituyen,
tal y como hemos dicho, nuestra mejor fuente de información sobre las
motivaciones que llevaban a algunos sufíes a usar ritualmente el cáñamo.
Por otra parte, el uso ritual de esta droga constituye un capítulo más de
la extensa historia del uso de psicotrópicos en algunos círculos sufíes. El café, el
opio, el vino, la Carha edulis Forsk., y el tabaco, son algunas de las drogas
utilizadas ritualmente en dichos círculos en uno u otro momento histórico. Al
igual que en el caso del cáñamo, este uso ha encontrado eco en una literatura
árabe hasta el momento mal conocida y peor difundida. El estudio de este corpus
textual, inédito en su mayor parte, podría ayudar a comprender mejor el papel que
desempeñaron tales drogas en el ámbito general de la mística musulmana. Ello
parece especialmente necesario si tenemos en cuenta la existencia de gran número
de investigaciones de contenido semejante en el caso de otras muchas religiones
y culturas. Sorprendentemente, ningún arabista o estudioso del misticismo islámico
en general parece haber mostrado interés por esta cuestión. Esta falta de interés
podría deberse, en mi opinión, a dos factores principalmente: en primer lugar, la
no disponibilidad de fuentes de primera mano sobre el tema; en segundo lugar,
86 Fol. 9b.
87 Cf. Rosentbal, 37,
Fol. 2b.
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cierta repugnancia o aversión a admitir desapasionadamente las estrechas
relaciones existentes entre el misticismo y las drogas, actitud a la que nos hemos
referido más arriba.
Teniendo en cuenta esto, creo que cualquier estudio de carácter global
sobre el uso ritual de drogas en el Islam habría de identificar en primer lugar el
material textual que le servida como fuente. Concluida la labor de localización y
edición crítica textual, restaría determinar el modelo metodológico que habría de
seguirse en el desarrollo de tal investigación. Creo que dicho modelo debería
tncluir en cualquier caso los siguientes elementos: 1. Tipología y análisis de las
fuentes; 2. Estudio del contexto histórico y doctrinal; 3. Caracterización de los
grupos sufíes usuarios de drogas, poniendo especial énfasis en su papel social y
en sus relaciones con el poder ortodoxo; 4. Análisis de la terminología conectada
con el uso ritual de psicotrópicos.
Estoy firmemente convencido de que un estudio de esta naturaleza podría
contribuir a conocer mejor un tema que, como ya dijera Franz Rosenthal, suscita
el inquietante fantasma de una laguna de comprensión histórica en nuestra visión
de un problema íntimamente relacionado con el pasado y el presente del hombre.
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